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1. Indledning 
  3 
1.1 Projektmotivation: 
Min egen personlige motivation for dette projekt er min tro på Gud og interesse i 
Islam. At betragte Koranen som Guds ord stiller krav til den troende. Jeg har 
betragtet denne således og dette er udgangspunktet for sin søgen efter svar på 
problemstillingen. Dette kan nuvel være en fordel, som en ulempe og jeg vil derfor 
bestræbe mig på, at beskrive Islam i en relativistisk eller tredjepersonoptik, i stedet 
for den endegyldige sandhed i hvilken man som praktiserende muslim anskuer 
religionen. Drivkraften er min egen søgen efter, at finde den rette balance imellem en 
islamisk livsforståelse og levevej, men i den dansk-europæiske virkelighed man til 
hverdag agerer i. Dette spænd imellem Islam og sekulært vestligt demokrati, samt 
disses forenelighed og uforenelighed ligger mig personligt på sinde og er et omstridt 
debatemne i medierne gennem det sidste årti. Jeg har som praktiserende muslim 
stiftet bekendtskab med den mentale indstilling, der fordres, samt det at finde en 
retmæssig balancegang i den sociale, politiske og kulturelle virkelighed man agerer i 
i Europa. Jeg håber og mener, at jeg i kraft af min position kan give en uddybende og 
velforklarende fremstilling af disse divergerende tanke- og samfundssystemer, fra 
disses eget syn på sig selv, såvel som på hinanden. Formålet med projektet vil 
således ikke være, at beskrive og udvidde forståelsen af forskelle mellem europæisk 
kultur og Islam men, at undersøge den bevægelse der angiveligt foregår i den 
europæisk-islamiske verden mod en europæisk Islam, euroislam. 
 
1.2 Problemfelt: 
Den faktiske virkelighed er, at Islam er kommet til Europa. I forskellige diskurser i 
medierne og blandt kommentatorer fremstilles dette ofte som et problem. Den 
herskende diskurs tager hyppigt udgangspunkt i den optik, at der findes to distinktive 
civilisationer; europæisk sekulær og mellemøstlig islamisk. Denne opstilling kan af 
flere grunde problematiseres. Den europæiske tradition har budt på sekularisme og 
det er i denne europæiske sammenhæng, at Islams tilpasning bliver interessant. Det 
er et ikke ukendt udsagn, at Islam og demokrati er uforeneligt og at muslimer ikke 
lader sig integrere. Den islamiske tradition har budt på retslærdes udlægning af 
Koranen og fortolkning af hvorledes muslimer bør forholde sig til ikke-muslimer og 
det, at leve i et ikke-islamisk samfund. Disse udlægninger er imidlertid varierende og 
af ældre dato. Det er hævdet, at ”Ijtihads døre er lukkede”, hvilken betyder, at 
fortolkninger og analogislutninger ud fra Koranen og Hadith til overførsel på det 
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praktiske liv for muslimer, er definitivt afgjort. At lave nyfortolkninger er således ikke 
en mulighed, hævdedes det. Med hvilken ret kan der spørges? 
Den virkelighed, at muslimer i dag lever i Europa og må forholde sig dertil, har 
fordret, at der i dag åbnes op for de forjættede, lukkede døre. Tariq Ramadan er den 
nok mest toneangivende muslimske lærde der hævder denne nødvendighed. Det er 
imidlertid vigtigt, at forstå den sammenhæng og forskel der er imellem den kristne og 
muslimske tradition, hvor Islam som kendt er en lovreligion. På sin vis ligesom 
Jødedommen. At når Koranen af en praktiserende muslim læses som Guds 
åbenbarede ord, så trædes der med varsko når der drages fortolkninger. Af samme 
grund har muslimske lærde fået en magtposition indenfor Islam, da gennemgribende 
kendskab til teksterne, det arabiske sprog og gerne åndelig erkendelse er en 
grundbetingelse herfor (Khankan,2006; 9). Det problematiske element med 
europæisk-sekulære øjne er således, at man som muslim ikke kan tage afstand fra 
stening eller sharialov, da man dermed modsiger sig Guds ord og må betragtes som 
frafalden. At ”reformere” Islam er dermed en balancegang mellem hæmningsløs 
sekulariserende reformisme og det, at finde ind til de grundlæggende værdier og 
sammenholde disse i sin dagligdags kontekst. I sidstnævnte sammenhæng fordrer 
Koranen socialskat, samfundsmæssigt og kollektivt ansvar, kvinders rettigheder, dyrs 
rettigheder, opgør med præsteskab samt, at søge viden. 
Som muslim er troen på den ene, sande Gud og Hans retningslinjer/lovgivning i form 
af Koranen livets udgangspunkt. Herunder også i politisk forstand. Det er i denne 
sammenhæng, at sharia og andre beslægtede begreber bliver relevante. For at 
kunne analysere og konkludere på bl.a. shariaen og demokratiet i forhold til 
hinanden, er det derfor nødvendigt, at redegøre for hvad der kan forstås ved 
sharialov, samt hvilke værdier der ligger til grund for denne. Det, at agere som 
troende og praktiserende muslim i Europa og forsøget på, at danne bro herimellem 
er et emne som debatteres internt i muslimske kredse i dag og jeg vil derfor med 
udgangspunkt i bøger omhandlende dette, også kaldet euroislam, beskrive 
problematikker og fremtidsudsigter. Som primære værker vil jeg benytte mig af den 
danskfødte filosof og muslim, Sherin Khankans bog ”Islam og forsoning”, samt den 
østrigsk fødte Tariq Ramadans ”At være europæisk muslim”. 
 
1.3 Problemformulering: 
Hvad er udsigten til en euroislam og hvilke problemer kan der være i, at leve som 
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muslim i Europa? 
1.31 Arbejdsspørgsmål: 
-Hvad er kriterierne for, at en fortolkning eller udledning kan betragtes som islamisk? 
-Hvad indebærer begrebet euroislam? 
-Hvilke fordele og ulemper kan der være i, at være muslim i Europa? 
 
1.4 Afgrænsning: 
Det bør gøres klart, at formålet med dette projekt ikke er, at behandle islamisk terror 
eller vestlig kolonialisme. Ligeledes må der grundet manglende tid og i den sekulære 
tradition hvori dette projekt bedømmes, ikke redegøres for det evt. videnskabelige 
ved, at tro eller ikke tro på Gud. Dette kunne for mig personligt være interessant, 
men jeg har måtte lade mig afgrænse herfra. Det er ligeledes ikke en historisk 
opgave, om hvilken kultur eller optik der står i gæld til hvem, men slet og ret at 
undersøge, beskrive og debattere den virkelighed i hvilken vi eksisterer i dag. Fokus 
vil ligeledes ikke være rettet mod ekstremistiske grupper eller traditionalister og 
fundamentalister som sådan. Disse vil berøres i relevant kontekst, som værende 
muslimers åndelige integration i Europa og for visse, manglen på samme. På den 
anden side vil projektet ikke beskæftige sig med den andel af ikke-praktiserende 
muslimer, fra en vurdering om personligt og politisk-ideologisk forhold til Koranen 
som Guds åbenbarede ord. 
 
2. Teori, empiri og metode 
2.1 Metodeovervejelser: 
Der vil i dette projekt ikke blive taget udgangspunkt i én given videnskabsteoretisk 
tilgang. Formålet er derimod, at undersøge den teori og de refleksioner der er gjort af 
hovedsageligt europæisk-muslimske forfattere omkring det, at leve som muslim i 
Europa. Dette vil således være ud fra det udgangspunkt, at Koranen er Guds 
åbenbarede ord. Derfor er det relevant, at kigge på litteratur der har dette som sit 
udgangspunkt. Da litteraturen vedrører individuelle muslimers muligheder og 
forpligtelser til samfundsdeltagelse i et ikke-islamisk samfund, vil litteraturen 
kombineres med kvalitative interviews, der søger, at afklare hvordan disse selektivt 
udvalgte individer agerer og forholder sig til troen og dens krav i deres hverdagsliv. 
En kvalitativ tilgang er valgt over en kvantitativ, da det er den individuelle oplevelse, 
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overvejelser og fortolkninger der er omdrejningspunktet i projektet til sammenligning 
med litteraturen. Interviewpersoner er udvalgt efter et personligt skøn om, at 
vedkommende er troende og praktiserende muslim, samt hvad der betragtes som en 
”aktiv samfundsborger”. De udvalgte interviewpersoner er derfor praktiserende 
muslimer på videregående uddannelser. Interviewet vil tage udgangspunkt i Kvales 
7-trinsmodel (Bitsch Olsen i Bitsch Olsen og Pedersen;2009, 244-245) og være 
semistruktureret. Dermed menes, at de grundlæggende spørgsmål vil være afklaret 
på forhånd og kan findes i interviewguiden i bilag 1, men at der gives mulighed for 
yderligere udspørgning og variation afhængig af interviewperson. Skønt jeg har levet 
som muslim i månederne op til under projektet, skyldes dette ikke ønsket om en 
symbolsk-interaktionistisk eller fænomenologisk tilgang, men den ærlige sag, at jeg 
troede/tror/tvivler på Koranens ægthed og dermed levede så godt som muligt efter de 
krav og råd Koranen og sunna giver. At denne livsstil har været motivation for 
projektet og givet mig et særlig indblik i religionen finder jeg berigende, men årsagen 
var religiøs og ikke videnskabelig. Det er ydermere i denne sammenhæng, at jeg har 
kontaktet interviewede personer. 
 
Epistemologisk angribes projektet tvetydigt. Når forskningsfeltet er religionen Islam 
og dennes tilhængeres hverdagsliv i Europa, opstår der et problem. 
Problemformuleringens sigte er tildels diffust og differentieret, da det drejer sig om 
den enkelte muslims tilværelse i livet og forhold til troen, samt religionens 
forenelighed med europæiske normer og skikke. Dermed kan der ikke gives én 
objektiv sandhed på dette spørgsmål i denne optik. At der eksisterer fire dominante 
retsskoler i Islam, som har stridspunkter, men som alle gensidigt anerkender 
hinanden, understreger den pointe, at der med muslimske øjne kun findes én sand 
Islam. Uenighederne opstår ved fortolkningen og italesættelsen af denne. Havde 
undersøgelsesfeltet således været Islam med religiøse briller, så måtte der gives én 
objektiv sandhed; Gud og Hans vej. Da forskningsfeltet derimod snarere er rettet 
mod en bevægelse i kontekst, snarere end i teksten, så bliver projektet i væsentlig 
grad perspektivistisk. Epistemologisk anskues problemformuleringen altså ud fra to 
målestokke; 
1. Euroislam som reelt eksisterende begreb og fænomen, samt muligheden for 
dennes udbredelse og accept blandt muslimer generelt 
2. Enkelte muslimers hverdagserfaringer og betragtninger om det, at være 
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muslim i Europa 
Det epistemologiske er således, at indsamle viden om individuelle erfaringer og 
holdninger, hvilket kunne afvige fra person til person. Den indsamlede empiri skal 
således sammenlignes med valgte teori om nærtliggende og sammenfaldende 
emner. Dette skulle give grundlag for, at kunne konkludere på præmissen om 
hvorvidt der findes en ”fælles muslimsk identitet” i Europa. Det kan således være 
givne perspektiverer om der findes en ”objektiv euroislam”. 
Ontologisk anskues Islam som en objektiv eksisterende størrelse. At Islam i kraft af 
sin geografiske og tidsmæssige udspredning bliver moduleret af italesættelsesformer 
og de vanskeligheder religionen og dens følgere møder, tages for givet. At jeg 
personligt tror på Gud har den konsekvens, at jeg tror på ”Islam” som underkastelse 
til Guds vilje, selv hvis Muhammad ikke havde erklæret profetskab. Dermed er Guds 
eksistens og den menneskelige erkendelse heraf af en ganske objektiv størrelse. At 
denne ikke kan videnskabeligt verificeres er en anden sag, men blot tilnærmes ved 
komparativ analyse af f.eks. Hare Krishna eller litterære værker af Søren 
Kierkegaard. Som person mener jeg, at verden har en objektiv, materiel form, men at 
fortolkningen heraf er subjektiv. Dermed er ”verden som verden er”. Ethvert 
videnskabeligt projekt vil ligeledes kun være en tilnærmelse af sandheden. Den 
endegyldige sandhed om verdens beskaffenhed tilkommer Gud alene, ligeledes, at 
menneskets erkendelsesjagts endemål er Gud. Der kan holdes forskellige opfattelser 
af de rette normative betingelser og et individs ontologiske overvejelser kan bevirke 
hvordan verden anskues og dermed også i videnskabeligt øjemål. Dette ændrer 
imidlertid ikke ved den faktisk verden, andet end at en herskende diskurs kan forme 
individer og derigennem den sociale verden. Kausalitetsspørgmålet om diskursstyret 
objekt eller objektstyret diskurs vil således være en udødelig enten eller. I sidste 
ende er det fra Gud og dermed af mindre relevans for mig. Når Islam bliver 
konstrueret som en trosretning, så forekommer der en dobbeltbetydning. Enhver kan 
således erklære sig selv muslim og blive en del af et verdensomspændende 
trosfællesskab. Dette er imidlertid ikke lig med, at individet underkaster sig Guds vilje. 
Selve erkendelsen og underkastelsen holder jeg objektiv, såvel som muslimer ville. 
Omvendt, så kan den ikke-praktiserende muslim ikke nødvendigvis siges, at 
underkaste sig Guds vilje. At Muhammad selv advarer imod dette må være en anden 
sag, men understreger, at det er i troen på Koranen og i individets handlinger, at den 
muslimske identitet ligger. Af væsentlighed er individ og samfund. Som muslim er det 
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de individuelle handlinger, som man skal stå til redskab overfor Gud med. Omvendt 
skal de individuelle handlinger altid været afpasset med kollektivet, således at 
individets handlinger sker i respekt for kollektivet og skabelsen generelt. Deri ligger 
underkastelsen til Guds vilje. Hvis jeg som individ ikke respekterer øvrigheden, da 
respekterer jeg ikke Gud. Jeg må som individ erkende min egen plads i forhold til 
andre individer. I dette er vi et kollektiv. Hvis jeg som individ hævder min 
Islamfortolkning eller personlige ret over andres, da gør jeg mig til Guds talerør eller 
betragter mig selv som skabning, som en vigtigere skabning end andre mennesker. 
Da underkaster jeg mig ikke Gud, men agerer ud fra egoistiske motiver og grænser til 
shirk, at sidestille mig selv med Gud (Khankan,2006; 80). 
 
2.2 Kapitelgennemgang 
Projektet er delt op i flere afsnit og dette afsnit søger, at afklare og forklare logikken 
bag opstillingen. Det foregående har været en præsentation af mit personlige belæg 
for, at skrive opgaven, samt med problemformulering og arbejdsspørgsmål 
omkransende det valgte emne, samt en afgræsning for det umiddelbart beslægtede, 
men som bevidst er udeladt. 
For at resten af opgaven er struktureret i henhold til metodeovervejelserne, byder 
afsnit 2.3 til 2.822 på begrundelsen af den valgte teori og redegørelse af de udvalgte 
bøger, samt afklaring af væsentlige begreber, der vil være gennemgående opgaven 
igennem. 
For afsnit 3, vil der redegøres med udgangspunkt i den litterære teori om væsentlige 
begreber, der har indflydelse på besvarelse af problemformuleringen. Klassifikationer 
og begreber søges forenes, således, at der opereres med ét begrebsapparat. 
Dermed bliver redegørelsen også analyserende og opdelingen af projektet er 
således uden et særligt analyseafsnit. 
Afsnit 4, der søger, at sammenholde det redegjorte med interviewpersonernes 
opfattelser og erfaringer er analyserende og diskuterende. Der søges, at konkretisere 
om det af teorien udledte også stemmer overens med den praktiske virkelighed, som 
europæiske, hovedsageligt unge muslimer lever i. 
Slutteligt vil der i afsnit 5 konkluderes på problemformuleringen, med udgangspunkt i 
arbejdsspørgsmålenes præcisering. 
I afsnit 6 åbnes der op for perspektivering til problemstillingen, hvori der vil 
perspektiveres til andre europæisk-islamiske bevægelser, såsom Hizb ut-Tahrir. 
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2.3 Valg af teori: 
Jeg har i projektet valgt, at fokusere på forfattere som har problemformuleringens 
dilemma som omdrejningspunkt i deres hverdag og arbejde. Der kunne være valgt 
mange forskellige tilgange og der findes unægtelig mange teoretikere, filosoffer og 
samfundsdebattører med væsentlige holdninger til dette emne. Jeg har valgt, at 
fokusere på det, at agere og leve som muslim som det væsentligste og derfor fundet 
det mest interessant, at forholde mig til muslimske forfattere. Herunder har Tariq 
Ramadan en stor viden om emnet og debatterer sagligt med udgangspunkt i de 
forskellige muslimske lærde, som har været i tidens løb og de holdninger der er 
udledt deraf, som gør sig gældende i dag. Jeg mener, at Ramadan alene kunne gøre 
op for den muslimske vinkel på projektet, men har valgt, at inddrage Sherin Khankan, 
da hun ligeledes refererer til Ramadan, men samtidig agerer i en dansk virkelighed 
og forsøger, at danne bro imellem disse angiveligt forskellige verdensanskuelser. Jeg 
mener, at der med udgangspunkt i disse er stof til analyse og diskussion, samt 
vinkler til projektkonklusion. For praktisk viden om den muslimske indvandrings 
historie, samt klassifikationer af ”typer muslimer” og de politiske udfordringer det 
fordrer i Europa, har jeg inddraget Ingmar Karlssons Islam og Europa, dette som 
sekundær litteratur, samt Sufierne af Omar Louborg for personspecifik viden. 
 
2.4 Valg af empiri 
Empiriindsamlingen til dette projekt består udelukkende af litteratur og den heri 
forekommende statistik, samt kvalitative interviews. Interviewsene har jeg selv 
gennemført og de vil stå som primær empiri projektet igennem. For information om 
interviewtilgangen, henvises til metodeafsnit, samt bilag 1. Yderligere benyttes 
kvantitativ statistik som empiri fra Ingmar Karlssons Islam og Europa. 
 
2.5 Kildekritik 
Det kan problematiseres, at der i projektet ikke forekommer litterære værker fra 
islamkritikere, dette kunne være Trykkefrihedsselskabets Lars Hedegaard. Fokus for 
projektet er udformningen af og chancen for en islamudlægning hvori der ikke 
forekommer kontroverser i forhold til loyalitet overfor en given europæisk forfatning, 
samt klare retningslinjer for hvad der er islamisk tilladeligt i en moderne, europæisk 
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kontekst. Derfor er forfattere med dette som udgangspunkt valgt til projektet, da 
yderligere åbning ville besværliggøre og forøge arbejdsbyrden, samt fjerne fokus fra 
projektets kerne. Det er vurderet, at der i den valgte teori forekommer saglig og sober 
kritik af disse grupperinger for hvem det islamkritiske skyts er rettet. Karlssons Islam 
og Europa er forfattet af en ikke-muslim og med et mindre religiøst funderet 
udgangspunkt. Det er imidlertid en skam, at den brugte empiri er fra 1980-90'erne. 
Vedrørende brugen og valget af interviews, finder jeg det et nyttigt værktøj, der 
sammenholdt med teori danner et fint overblik. At der er i kraft af valgte personer 
kunne have forekommet en bredere variation af køn og Islamfortolkning ville være 
oplagt, for da ikke, at nævne mere interviewpersoner. F.eks. kunne et interview med 
et Hizb ut-Tahrir-medlem have været interessant, også selvom det vurderes, at et 
sådant ville være på kanten af projektets formål. 
 
2.6 Primær litteratur 
2.61 Islam og forsoning af Sherin Khankan 
”Sherin Khankan, født i 1974, er foredragsholder, underviser og samfundsdebattør. 
Fast kommentator i Jyllands-Posten og Information. Cand.mag i religionssociologi og 
filosofi med speciale i islam og Mellemøsten. Medstifter af og forkvinde for Forum for 
Kritiske Muslimer. Stifter af kvinderådgivningen Ansigt til Ansigt. Stifter af og partner i 
konsulentvirksomheden Mesopotamia” (Khankan,2006; omslag). 
Khankan er desuden tidligere medlem af Det Radikale Venstre og yderligere kendt 
for debatprogrammer om tro på DR2, Tro om Igen1. Hun er datter af en finsk, kristen 
mor og syrisk, muslimsk far. At denne flertydighed har præget forfatteren pointerer 
hun selv og den ligger som en rød linje igennem bogen og hendes person. Hun er 
dansker og føler tilknytning til landet, mens hun er troende muslim. Denne 
flertydighed har angiveligt fordret, at hun har lært at stå alene og har valgt det, at 
”danne bro” som en livsopgave. (Khankan,2006; 38-46). Hun har rejst, bl.a. i Syrien, 
hvor hun har opsøgt sufi-cirkler, hvilket har præget hendes forhold til Islam, 
trosretninger generelt og forsoning (Khankan,2006; 58). 
I sin bog, Islam og forsoning søger Khankan, at skitsere de grundlæggende 
betingelser af udledning af islamisk-juridiske regler, samt at klassificerede 
hovedsageligt det dansk-muslimske, men ligeledes europæiske, islamiske miljø. 
Hovedvægten i bogen ligger på, at beskrive hvad hun kalder ”islamisk aktivisme”. 
                                                 
1Dr.dk 1 (se litteraturliste) 
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Dette forstået som samfundsaktive muslimer, som lever efter Koranen som Guds 
åbenbarede ord. Væsentlige miljøer der refereres til, er bl.a. Islamisk Trossamfund, 
Muslimer i Dialog, Forum for Kritiske Muslimer, forskellige sufi-cirkler, samt Hizb ut-
Tahrir. Fælles for førnævnte er, at de betegnes som ”aktive muslimer”, altså troende 
og praktiserende, snarere end kulturelle, passive muslimer. Et eksempel på 
sidstnævnte er Naser Khader og organisationen, Demokratiske Muslimer. Af de 
aktive muslimer opstilles yderligere europæiske muslimer, sufimuslimer, ortodokse 
muslimer og politisk-ideologiske muslimer (Khankan,2006; 20). Et gængs 
omdrejningspunkt i bogen er skellet mellem tro som en privat eller offentlig sag og 
mellem den islamiske spiritualitet, haqiqa og den islamiske lovgivning/vejledning, 
sharia. For Khankan er disse hinandens modstykke, værende de indre værdier og 
Gudsnærvær, mens shariaen er de ideelle samfundsbetingelser for fordring og 
forbedring af disse. Tariqa er de to vejes bindeled. Hun opsummerer det ved 
følgende citat; 
”Den som har den ydre lov (sharia) uden den indre virkelighed (haqiqa) har forladt 
den rette vej; 
Den som har den indre virkelighed uden den ydre vej er en kætter; 
Den som forener begge har opnået oplysning.” (Khankan,2006; 65) 
Hun afviser således, at afvise sharian som lovgivning, men søger at klarlægge det 
”demokratiske sindelag” der kan finde i denne. I samme omfang kritiseres og lægges 
der afstand til hvad der betegnes som ”pseudoislamiske stater”, som Saudi-Arabien, 
Iran, Sudan og Nigeria (Khankan,2006; 162). Bogen refererer de konsekvenser det 
har haft for hende, at stå ved dette, som tidligere medlem af Det Radikale Venstre. 
Bogen i sig selv vidner om et ønske om en fornyelse af Koranfortolkningen blandt 
muslimer og trækker i væsentlig grad på Tariq Ramadans At være europæisk 
muslim. Det er ikke tænkt som et reformforsøg af Guds åbenbarede ord i form af 
sekularisering, men som en tilpasning af universelle værdier til en given tid og steds 
praksis. Khankan forsøger, at skitsere den diskursive konflikt mellem Øst og Vest, 
Islam og Europa, som en konstruktion. Bogen er således ikke blot et ønske om eller 
opfordring til genfortolkning, men en deklaration af, at det islamiske budskab i sig 
selv er foreneligt med europæisk praksis i vid forstand. 
Vedrørende begrebet euroislam står Khankan ved, at der er ikke er tale om en 
”særlig ”moderat” eller ”mild” form for islam – eller ”islam light” - der ensidigt søger at 
integrere muslimer på europæiske præmisser eller ud fra europæiske målestokke” 
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(Khankan,2006; 30). Denne tilgang ville være en tilkendegivelse af, at Islam er et 
problem i sig selv. For forfatteren er det således muslimernes forståelse af Koranen 
der skal ”reformeres” og tilpasses den tid de lever i. Koranens ord ses som 
eviggyldige uanset tid og kontekst. Denne bevægelse for genfortolkning af Koranen i 
en postmoderne kontekst er hvad Khankan betegner som ”euroislam”. Denne 
bevægelse menes ligeledes, at føre til gensidige aftryk, at muslimer og Islam også 
sætter aftryk på Europa. Khankan ser Ramadan som bannerfører eller døråbner 
indenfor denne bevægelse. 
 
2.62 At være europæisk muslim af Tariq Ramadan 
”Dr. Tariq Ramadan betragtes som bannerfører for udviklingen af en europæisk 
islam. Han underviser i filosofi og islamologi ved to universiteter i Schweiz. Han 
deltager jævnligt i mediedebatter. Er en af EU-kommissionens rådgivere i 
islamspørgsmål og en efterspurgt forelæser i hele Europa. Han er barnebarn af 
grundlæggeren af Det Muslimske Broderskab i Egypten, Hasan al-Banna” 
(Ramadan,2004; omslag). 
I det ganske omsiggribende værk giver Ramadan en indledningsvis afklaring af 
væsentlige islamiske begreber, såsom sharia, figh, maslaha, umma, ulama og ijtihad. 
Disse begreber er grundlæggende og altafgørende for, at kunne danne sig et billed af 
en ”europæiseret Islam” og de politiske og juridiske grundbetingelser i en islamisk 
verdensanskuelse. Han redegør for forskellige lovskolers udlægning af Koranen og 
sunna2, samt betingelserne og muligheder for, at fortolke disse i en nutidig kontekst; 
ijtihad. Bogens formål er vel opsummeret i følgende citat; 
”Det er nødvendigt at beherske disse juridiske redskaber og samtidig kende og forstå 
den europæiske kontekst, så det bliver muligt at besvare spørgsmålet, det evige 
spørgsmål: Hvordan bevarer man en levende tro og udviser troskab mod Koranen og 
Profetens lære, mens man lever i Europa, i en ny historisk, social og politisk 
situation? Eller med andre ord, hvordan skal man være europæisk 
muslim?”(Ramadan,2004; 62) 
Foruden en faglig redegørelse, redegøres for den muslimske immigration til Europa, 
dens årsager og konsekvenser, for såvel muslimer som ikke-muslimer. Der forsøges, 
at klassificere ”typer af muslimer” afhængigt af disses forhold til troen, som 
praktiserende og passive, forhold til lovskoler (figh), samt yderligere under ”seks 
                                                 
2Se begrebsafklaring (Bilag 4) 
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hovedstrømninger”, værende skolastisk traditionalisme, ”salafi”-traditionalisme, 
”salafi”-reformisme, politisk og bogstavtro Salafiyya, ”Liberal” (eller rationalistisk) 
reformisme og sufisme. Yderligere søges der, at skelne mellem Islams universelle 
budskab og de nationale, regionale, etniske kulturer og traditioner, der ofte eksisterer 
sideløbende med, hvis ikke ofte direkte sammenkædes og forbindes med Islam. Det 
er ifølge Ramadan, bl.a. denne udskillelsesproces af religion og kultur, der har fordret 
en nytænkning af det islamiske budskab, hovedsageligt blandt unge anden- og 
tredjegenerationsindvandrere i Europa. Formålet er således, at finde ind til 
grundkernen i Islam for, at implementere dette på den sociale og politiske virkelighed 
som muslimer lever i i Europa. Der sondres mellem tekstens intelligens og 
kontekstens intelligens (Ramadan,2004; 223), værende Guds åbenbarede ord, 
Koranen og profetens sædvane, og så den kontekst i hvilken dette implementeres. 
Ramadans udlægning af det islamiske budskab kan ses som led i en større 
diskussion om muslimers tilpasning i Europa, som finder sted i både Europa og 
Mellemøsten, men ligeledes på kryds og tværs. Denne er som nævnt bl.a. fordret af 
unge muslimer, der søger klare retningslinjer for, at leve et islamisk liv i Europa. Dette 
kan til tider give sig udslag i den opfattelse, at disse unge ikke er i stand til selv, at 
tage den rette afgørelse for hvordan de skal forholde sig til deres liv som muslimer i 
Europa. Denne indstilling, at det rette svar nødvendigvis må komme fra ulama i 
Mellemøsten fører til en umyndiggørelse af de unge, hvor deres erfaringer ikke 
kommer til nytte (Ramadan,2004; 143-144). Hans konklusion er, at ikke blot er det 
muligt, at leve som muslim i Europa, men ligeledes at det ikke blot bør være tilladt, at 
engagere sig i samfundet, men at det ligefrem bør tilskyndes, at gøre sådan. Han 
udleder, at Koranen foreskriver muslimer, at være tro mod det lands forfatning, i 
hvilken de lever under, så længe disse ikke begrænser muligheden for, at dyrke 
religionen. Tidligere ulamas opdeling i Islams Hus og Krigens Hus, mellem den 
islamiske og ikke-islamiske verden, i hvilken ramme nogle muslimer, hyppigt af første 
generation har levet efter, foreslås erstattes af Missionens Hus. Dette på det 
grundlag, at det er muligt, at leve som muslim i Europa uden andet end mindre 
administrative problemer, f.eks. vedrørende moskébyggeri, halalslagtning mv. når det 
kommer til muligheden for, at praktisere religionen. Definitionerne for Islams Hus 
varierer således mellem, at være betinget af en hovedsageligt muslimsk befolkning 
og en islamisk regering. Ramadan holder sig til Hanafi-skolens udlægning, der 
vægter tryghed og sikkerhed omkring, at praktisere religionen, hvorved det kan 
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argumenteres, at Europa er tættere Islams Hus end en række muslimske 
flertalslande (Ramadan,2004; 154-155). Det fremhæves, at fem grundlæggende 
rettigheder er sikret, nemlig retten til religionsudøvelse, retten til viden, retten til at 
grundlægge organisationer, retten til præsentation og retssikkerhed. Foruden en 
redegørelse for de væsentligste elementer i troen, så som de fem søjler og disse 
formål for ihukommelse af Skaberen og den troendes kamp for styrkelse af sin tro, 
retfærdighedssans og sin underkastelse til Guds vilje (Ramadan,2004; 32-45). 
Derudover redegøres for de islamiske videnskabers fremkomst efter profetens 
afgang. Efter ikke blot profetens død, men ligeledes de såkaldte ”fire retledte kaliffer” 
opstod splid i det muslimske samfund. De lærde ulama og regerende kaliffer var 
således i opposition til hinanden. Ulama, der i det følgende århundrede var en 
gruppe i vækst søgte i landflygtighed når kalifembedet tog inspiration udefra. Det 
førte bl.a. til arvelige kongedømmer og et opgør med shura, rådslagning. I ulamas 
landflygtighed og diskussion af den rette islamiske udledning og stat, grundlages 
forskellige retsskoler blandt studerende, herunder Abu Hanifa og Malik som de mest 
kendte (Ramadan,2004; 52). De islamiske videnskaber kan inddeles i to væsentlige 
dele; 'ilm 'al-aqîda', ”videnskaben om troen og alt, hvad der ikke opfattes af sanser” 
(Ramadan,2004; 65) og sharia, som loven med alt hvad der er udledt af Koranen og 
sunna. Det er i denne sidste sammenhæng, at figh og ulama er gældende. 
Mu'âmalât er herunder de samfundsmæssige forhold, mens 'ibâdât er gudsdyrkelsen. 
Heri ligger distinktionen mellem det permanente og det der varierer i tid og kontekst. 
Gudsdyrkelsen er i den sammenhæng permanent og uomgængeligt, hvorimod 
samfundsmæssige forhold er foranderlige (Ramadan,2004; 63). Som en sidste og 
tredje gren tales om haqiqa eller tasawwuf (mystik). I modsætning til de andre 
eksoteriske dimensioner, så er denne en esoterisk dimension. Disse begreber 
dækker den troendes tilnærmelse til Gud og herigennem den erkendelse af shariaen 
som et komplet system der omfatter såvel tro, spiritualitet og praksis. 
Når det kommer til retten til, at udlede afgørelser, forekommer en række betingelser. 
Som første udgangspunkt er alt tilladt, medmindre, at det er præciseret anderledes 
(Ramadan,2004; 85). Der udover er ijtihad ikke en automatisk mulighed for, at udlede 
hvilken som helst afgørelse man finder passende. Usûl al-figh kræver omfattende 
viden om Koranen, sunna og det arabiske sprog. En mujtahid kan udlede fatawa'er, 
altså islamiske afgørelser. At ijtihad ikke er en åben dør til erodering af det islamiske 
budskab for, at tilpasse troen i en moderne, europæisk virkelighed er klart. Det er 
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imidlertid heller ikke korrekt omvendt, at gøre Islam til den europæiske modpol. 
Begge disse optiker begår samme grundlæggende fejl, at bedømme Islam igennem 
en anden optiks linser (Ramadan,2004; 77-79). For korrekt usûl al-figh, må Koranen 
være den ultimative kilde, som Guds åbenbarede ord. Derefter sunna og ijtihad-
afgørelser. I Koranen findes omkring 250 vers (ud af 6.632), som omhandler juridiske 
spørgsmål. Disse er eviggyldige og ulamas opgave er således, at udlede afgørelser 
på grundlag af disse. Sunnaen, den anden kilde, ”bekræfter, specificerer og tilføjer i 
sjældne tilfælde elementer til det, der allerede forefindes i Koranen” (Ramadan,2004; 
81-82). 
At alt i udgangspunktet er tilladt medmindre andet er angivet, er grundlaget for ”halal” 
og ”haram”. Altså, det tilladte og forbudte. Fra islamisk optik tror man, at Gud ved 
hvad der er godt og skidt for sine skabninger og at det skidte følgelig er forbudt. 
Indenfor ”halal” findes andre begreber som ”mubâh” (tilladeligt), ”wâjib” (forpligtelse), 
”mustahab”(ønskværdigt), og ”makrûh” (kritisabelt). Disse betegner graden af 
tilladelighed. Ved at afholde sig fra det forbudte og det tvivlsomme har man som 
individ mulighed for, at gøre Guds vilje og dermed beskytte hjerte, sjæl og krop 
(Ramadan,2004; 92-94). 
Al-Maslaha er et juridisk begreb, der betegner det fælles bedste. Det er ifølge 
Ramadan et omstridt begreb og har givet anledning til en række fatawaer med et 
tvivlsomt forhold til Koranen og sunna, det være sig om f.eks. riba (rente) 
(Ramadan,2004; 99). For at en alim (lærd) kan udlede korrekte bestemmelser, er der 
nogle grundlæggende og nødvendige betingelser, der må stilles. Med udgangspunkt i 
Al-Basri3 refererer Ramadan følgende; 
” 
1. Tilstrækkeligt kendskab til arabisk til at kunne forstå Koranen og Sunnaen 
korrekt, specielt de vers og de hadîther, som indeholder afgørelser (âyât og ahâdîth 
al-ah-kâm). 
2.  Viden om koran- og hadîth-studier, der sætter dem i stand til at forstå og 
identificere vidnesbyrdene i teksten (adilla) og udlede og uddrage afgørelser. 
3. En dyb forståelse af maqâsid al-Sharî'a, deres klassificering og de 
prioriteringer, de afføder, 
4. Viden om de spørgsmål, hvorom der findes ijmâ' (konsensus, red). Dette 
                                                 
3Hasan al-Basri (født i Madina ca. 642, som søn af slave) kendt som en af Islams tidlige sufipersonligheder 
(Louborg,1990; 15) 
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kræver viden om værkerne om sekundære spørgsmål (furû'). 
5. Viden om det analoge ræsonnements principper (qiyâs) og metodologi 
(årsagerne ('ilal), eller omstændighederne omkring en specifik afgørelse (asbâh), 
betingelser (shurût) osv.). 
6. Viden om den historiske, sociale og politiske kontekst. Det vil sige situationen 
for folket omkring ham (ahwâl an-nâs) og deres forhold, traditioner, skikke osv. 
7. Et omdømme som kompetent, ærlig, pålidelig og retskaffen. 
    ”(Ramadan,2004; 111) 
Det er hævdet af visse ulama, at disse betingelser og kvalifikationer er for krævende 
til, at det er muligt at opnå dette niveau siden de store 'ulamâ's tid, dvs. omkring det 
9. århundrede. Dette er grunden til påstanden om, at ”ijtihads porte er lukkede”. 
Ramadan klandrer denne påstand ved først, at spørge ved hvilken ret disse er 
erklæret lukkede, samt ved, at hævde, at ijtihad er en kollektiv forpligtelse. 
”Ijtihâd er stadig det vigtigste redskab, 'ulamâ' råder over til at efterleve islams 
generelle krav gennem konstant, dynamisk tilpasning i lyset af perioden og dens 
kontekst” (Ramadan,2004; 112). 
 
2.7 Sekundær litteratur 
2.71 Islam og Europa af Ingmar Karlsson 
Islam og Europa er fra 1994 og behandler den voksende frygt i Europa over den 
angivelige, ”grønne”, islamiske trussel. Med sammenbruddet af det ”gule” og senere 
”røde” fjendebillede fremstilles Islam som det nye fjendebillede overfor Europa. 
Forfatteren, Ingmar Karlsson søger, at differentiere dette billede og ”»af-islamisere« 
ikke-islamiske problemer” (Karlsson,1996: 9). Der vil tages udgangspunk i de to 
væsentligste kapitler; 3. Islam og demokrati – to uforenelige begreber og 7. 
»Euroislam« eller »ghettoislam«, da disse har størst relevans for nærværende 
projekt. 
Karlsson redegør i kapitel 3 for forskellige islamudlægninger og den rolle som 
shariaen må spille heri. Eksempler på forskellige lande, er det islamiske Iran. Her 
blev Ayatollahen, umiddelbart efter revolutionen, beskrevet som en iransk Per Albin 
Hansson4 og Koranen som en arabisk version af det svenske socialdemokratiske 
partiprogram. Koranen er imidlertid ikke et fyldestgørelse politisk program, men 
islamisk politik må tage udgangspunkt i Koranen og shariaen. Således gives der 
                                                 
4Svensk statsmister (1932-46) (Karlsson,1996; 50) 
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også forskellige udlægninger af hvad en islamisk stat kan være; 
”Den libyske »djamahirîya« (»massestyre«) er formelt set en slags islamisk 
delrepublik, i Saudi-Arabien legitimerer den wahhabitiske retning indenfor islam at én 
familie regerer, og i Pakistan antager Zia ul-Haqs militærdiktatur en islamisk 
skikkelse” (Karlsson;1996, 50). 
Ifølge Karlsson findes der i Koranens over 6000 vers, blot 200 af normative karakter. 
Af disse kan der uddrages de konklusioner, at staten skal ledes af en person (kalif 
eller emir) og ikke af en komite eller politbureau. Personen skal være muslim og 
fungere som profetens efterfølger, men ikke som en pave, som ”Guds repræsentant”. 
Islam skal være statsreligion og den udøvende og lovgivende magt magt skal udøves 
på grundlag af rådslagning (shura). Al lovgivning skal følge Koranen, som en slags 
forfatning. 
Han opstiller yderligere fire kategorier eller måder, at fortolke Islam på; den 
traditionalistiske, den fundamentalistiske, den modernistiske og den sekulære. 
For traditionalister og fundamentalister er alle svar givne i Koranen, som Guds 
åbenbarede ord. Regler og krav skal derfor følges til punkt og prikke og en muslim 
må være lydig over for staten, Koranen og Gud. Kalifatet er eneste legitime styreform 
og vil referere til de fire retledte kaliffer umiddelbart efter profetens død. Yderligere vil 
fundamentalister ophøje Medina som islamisk stat på profetens tid, som et eksempel. 
Ifølge Ibn Taymiyyas5 og Ibn Khaldun6 er en islamisk stat legitim når den baseres på 
sharia udformet i tæt samråd med ulama som rådslagning. Hvordan staten ellers 
opstår og rammerne herfor er mindre væsentlige. I disse syn er Islam både religion 
og statsprincip og ”Det er derfor ikke et spørgsmål om, som i Matthæus-evangeliet, at 
give Gud hvad der tilhører Gud, og kejseren hvad der tilhører kejseren” 
(Karlsson;1996, 52). Shariaen er gennemgribende, men ijtihad er en mulighed når 
tidens udfordringer gør det muligt og nødvendigt. Ønsket for fundamentalister er 
således stadig en moderne stat, men at denne skal islamiseres med islamisk 
økonomi og bankvæsen mv. Det vil blandt andet sige, at der ikke må tages renter. 
Koranens bud ses som tidsuafhængige og derfor vedstår alkoholforbuddet 
yderligere, ligesom at flerkoneri tillades og de traditionelle arveret- og 
skilsmissebetingelser, samt straffeformer består. Profetens sædvane kan ikke 
efterlignes komplet i en moderne tid, men bør studeres og tilpasses vores tids 
                                                 
5Lærd fra det 14. århundrede (Ramadan,2004; 62) 
6Abd al-Rahman Ibh Khaldun (1332-1406), muslimsk historiker og filosof (DenStoreDanske.dk 1) 
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forudsætninger. Ikke-muslimer tolereres, såfremt, at de er monoteister og deres 
rettigheder beskyttes. Disse kan dog ikke bestemme over muslimer. Da sharia er lov 
er der ikke behov for en statslig lovgivende forsamling, staten har dog ret til, at 
udfærdige administrative forordninger. I et land som Iran er det f.eks. ikke 
flertalsafgørelser, men samfundets bedste (maslaha) og kandidaternes visdom der 
vægtes højest. Partidannelser er i en traditionalistisk og fundamentalistisk optik 
utænkelig, men der kan oprettes folkevalgte forsamlinger ud fra princippet om shura. 
I det iranske samfund findes der dog fraktionslignende grupper, men ikke egentlige 
politiske partier, med fri debat. Disse er nærmere et kontrolorgan mod, at en despot 
skulle føre en sekulariseret politik (Karlsson;1996, 54-55). 
Kapitel 7, ”»Euroislam« eller »ghettoislam«” behandles muslimers migration til 
Europa og de forskellige grupperinger indenfor i Islam og i forskellige europæiske 
lande. Har nævnes den forventede, massive befolkningstilvækst i mellemøstlige og 
nordafrikanske lande som Egypten, Tyrkiet og Marokko. Migrationen til Europa er 
væsentlig og Karlsson vurderer, at denne vil have en  effekt på den europæiske 
identitet. For at mane stigende nationalisme og racisme til jorden, må der til dels 
være en europæisk strategi for modtagning af flygtninge og immigranter, samt hvilke 
kulturelle mønstre der er ønskværdige og ej. Samtidig bør det være klart, at muslimer 
kommer fra forskellige samfundslag og har forskellige forhold til religionen. 
”De fleste har ikke blot et afslappet forhold til religionen, men interesserer sig 
simpelthen mere for verdslige fornøjelser end mange andre, mere puritanske, 
europæere gør, Det er kun de færreste, der tilhører en religiøs eller politisk gruppe”. 
(Karlsson;1996, 153-155). 
I Storbritannien vurderes antallet af muslimer, at være omkring to millioner. Hertil skal 
regnes et stort antal illegale. Størstedelen af indvandrerne kommer fra Bangladesh, 
Indien og Pakistan. De tyrkisk-cypriotiske muslimer udgør angiveligt en særlig 
gruppe, som næsten alle er fuldstændigt integrerede i det britiske samfund. Der 
findes over 600 moskéer, de største er udenlandsk finansieret, Saudi-Arabien som 
største bidragyder. De fleste britiske muslimer har oprindelse i et Commonwealth-
land og har dermed britisk pas og stemmeret. At mange muslimer har klaret sig godt i 
landet, må stå i kontrast til den reaktion over Rushdie-affæren fra en moské i 
Bradford. Her kom de første krav om en dødsdom mod forfatteren, der afholdtes 
bogbrændinger og der oprettedes efterfølgende et mindre succesfuldt parti; ”Islamic 
Party”. Det islamiske parti lider angiveligt under intern splid og er ikke repræsenteret i 
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parlamentet. Kalim Siddique, direktør for det fundamentalistiske ”Muslim Institute” 
fremlagde i 1990 et muslimsk manifest der opfordrede til at prioritere Islams love over 
britiske love, afviste integration, ønskede hårdere straf for gudsbespottelse. Ønsket 
synes kort sagt, at være en islamisk delstat i det britiske samfund. (Karlsson;1996, 
156-158). 
I Frankrig vurderes, at befinde sig omkring 2,1 millioner muslimer. Størstedelen 
kommer fra de tidligere kolonier, Tunesien, Algeriet og Marokko. Derudover også fra 
Tyrkiet, Mali, Senegal og Niger. Af en undersøgelse fremgår det, at 37 procent af 
disse betegner sig som troende og udøvende, 38 procent som troende, 20 procent at 
de havde muslimsk baggrund, samt 4 procent som ateister. De største 
koncentrationer bor i det nordlige Frankrig, samt i forstæderne til Paris og Marseille. 
Antallet af moskéer havde da (1994) for længst oversteget 1000. I modsætning til 
andre lande, taler store dele af de franske muslimer sproget allerede ved ankomsten 
og der indgås årligt omkring 20.000 fransk-maghribiske blandingsægteskaber 
(Karlsson;1996, 159-160). Fra maghrib-landene  kommer overvejende mange 
berbere, som i dag udgør en større gruppe i Frankrig end i de oprindelige hjemlande. 
Islamiseringsprocessen i Frankrig startede under oliekrisen i 1973-74 og har ved 
statslig motivation været en gavnlig proces. Der oprettedes moskéer i kælderlokaler, 
hvilket holdt unge fra kriminalitet, samt hjalp disse med, at finde en fransk, muslimsk 
identitet. På den anden side, har der været visse sammenstød mellem unge piger 
med tørklæde og idealet om en verdslig skole. En imam af tyrkisk oprindelse som 
ophøjedes Koranens ord over fransk lovgivning i tørklædesagen blev efterfølgende 
udvist. Det nævnes, at 41 % af de adspurgte franskmænd mente, at det var muligt, at 
efterleve Islams forskrifter i Frankrig, men 75 % af de adspurgte muslimer anså det 
for en naturlig rettighed. Samtidig ses en tendens til, at unge muslimer ønsker en 
”fransk Islam” og er imod den indflydelse som udenlandske imamer har haft. Islam er 
i dag den anden største trosretning i Frankrig, næstefter Katolicismen. 
(Karlsson;1996, 158-162). 
I Tyskland er Islam i væsentligste grad tyrkisk præget. Af omkring 2 muslimer (gamle 
tal) var de 1,9 millioner af tyrkisk oprindelse. Indvandringen fra Tyrkiet begyndte med 
en fremmedarbejderaftale landende imellem i 1961, efter opførelsen af muren. At 
aftalen indbød et rotationsprincip ændredes ved arbejdsgivernes ønske om, at 
beholde de ansatte arbejdere, grundet flid og oplæring. Ved oliekrisen i 1973 stilledes 
disse overfor et ultimatum om, at vende hjem eller få familien til landet. Flest valgte 
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sidstnævnte og blev dermed indvandrere frem for fremmedarbejdere. Undersøgelser 
viser yderligere, at der er tre former for islamisk identitet blandt de tyrkiske tyskere. 
En relativt lille gruppe fører sekulariseret form for Islam i Atatyrks ånd, fra 
hovedsageligt den tyrkiske overklasse. En anden lille gruppe er en religiøst radikal, 
hvis ønske er at forhindre tyrkisk integration i det tyske samfund, samt yderligere 
ønske om en parallel islamisk stat. I denne gruppe kan findes sympati for Khomeinis 
Iran og det Muslimske Broderskab i Egypten og Syrien. Disse grupperinger arbejder 
under dække af, at være islamiske kulturcentre. Yderligere nævnes Erbakans 
”Frelserparti” og dervish7- og naqshabandîya8-broderskaber. 
Størsteparten af de tyrkiske muslimer i Tyskland udøver religionen i stilhed. Af en 
undersøgelse fra midt80'erne fremgår det, at 30 procent af alle voksne muslimer 
regelmæssigt kom i moskéen, mens 50 procent svarede til specielle højtider, som 
profetens fødselsdag og fastemånedens slutning. Af de regelmæssige 
moskébesøgende svarede 70 procent, at de fulgte fastereglerne mod omkring 40 
procent af den totale tyrkiske befolkning. Blandt de unge er en gruppe som tager 
afstand fra religionen, sekulariseres og bliver mere tyske som følge af skolegang og 
arbejdsliv. Dette gælder især den gruppe som har klaret sig godt. Hvorimod de, som 
har mindre succes holder sig til religionen. Her synes religionsudøvelsen at være 
mere intensiv i Tyskland end i hjemlandet. Dette fænomen forklares som resultat af 
rodløshed snarere end ægte religiøsitet. Med hver femte tyrkiske elev som modtager 
af specialundervisning, modsat hver femtende græske, ligger frygten for et ”etnisk 
subproletariat” og grobund for en reislamisering. Blandt denne gruppe kan findes 
oprør mod ”tyske herrer”, men ligeledes mod tyrkere i over- og middelklassen. På 
den anden side, hersker et stigende fremmedhad i den etnisk tyske del af 
befolkningen der har ført til attentatforsøg mod tyrkere. Den islamiske radikalisering 
afhænger således af, om den tyske stat kan håndtere et stigende fremmedhad. 
Yderligere kan grupper drive politisk virksomhed og dyrke religionen frit, hvilket ikke 
ville være muligt i Tyrkiet. På samme måde har tyrkiske kurdere mulighed for 
finansiering af kurdiske bevægelser der er forbudte i Tyrkiet. Tyskland bygger på 
”blodets ret” og der findes således både anden- og tredjegenerationsindvandrere, 
som ikke har stemmeret til kommunalvalg. Yderligere eksisterer der ingen 
organiseret religionsundervisning, men at denne hyppigt er sammenfaldende med 
                                                 
7Også kalde de ”dansende” eller ”hvirvlende dervisher” efter Djalal ed-Din Rumi (se redegørelse for Louborg) 
8Sufibroderskab efter Bahauddin Naqshaband (se redegørelse for Louborg) 
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tyrkiskundervisning. At forældrene er modsætter sig autoritære undervisningsmetoder 
og ”vilde korankurser” og manglen på en fælles repræsentant gør, at der endnu ingen 
officiel religionsundervisning i Islam er i Tyskland. (Karlsson;1996, 163-167). 
I Danmark (ved Jørgen Bæk Simonsen) er Islam blevet en etableret del af det 
danske samfund fra midten af 1990'erne. Per 1.1.96 var der omkring 95.000 
muslimer. Gruppen af muslimer har rod i to bevægelser; migration af arbejdskraft i 
slut60'erne start70'erne hovedsageligt fra Marokko, det tidligere Jugoslavien og 
Tyrkiet, samt en pakistansk migration med britisk pas direkte fra Pakistan og 
Østafrika. Cirka 50 procent af bosatte muslimer har rod i denne bevægelse. Den 
anden bevægelse har rod i flygtningestrømme fra begyndelsen af 1980'erne. Af disse 
flygtninge kommer en del fra lande hvori Islam spiller en afgørende rolle. Yderligere 
kommer en række muslimer som flygtninge fra det tidligere Jugoslavien. I tiåret 1975-
85 etableredes et net af lokale kældermoskéer, hvor der søgtes at skabe rum for de 
indbyrdes forskellige Islamfortolkninger. Karakteristisk er det, at disse moskéer blev 
benyttet af nationale grupper, således, at der skabtes tyrkiske, pakistanske og 
marokkanske moskéer. Med den diskussion der affødtes i det danske samfund 
omkring udsigten til at blive et multikulturelt og multireligiøst samfund skabtes en 
defensiv tilgang for muslimske foreninger. I 1976 oprettedes Det Islamiske 
Kulturcenter i København og fra slutningen af 1980'erne er Islam veletableret og der 
omfattet omkring 50 lokale moskéer, et stort antal koranskoler, muslimske 
uddannelsesforeninger og privatskoler i Storkøbenhavn, Odense og Århus. For unge 
muslimer er der et ønske om, at fastholde religionen, men med udgangspunkt i det 
samfund, som de er en del af. Fra begyndelsen af 1970'erne har der været et ønske 
om en fælles repræsentation af muslimer, for at sikre Islam officiel anerkendelse. 
(Karlsson;1996, 167-170). 
Karlsson opstiller en række krav og forventninger til de europæiske samfund og 
europæiske muslimer for, at en frugtbar forening vil lade sig gøre. Med 
højrepopulismen og den ghettoiserede Islamforståelse er der rigelig grundlag for et 
splid. For en politik der søger, at lette integrationen af muslimer, foreslår Karlsson 
følgende punkter; 
” 
• i de fleste vesteuropæiske lande finder der allerede store muslimske samfund. 
De vil ikke blot vokse, men vil også kræve større politisk indflydelse i takt med, at 
stadigt flere muslimer får statsborgerskab og stemmeret i deres nye hjemlandet 
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• alle muslimer er ikke lige så lette at integrere og heller ikke lige så villige til at 
lade sig integrere som tidligere indvandrergrupper. Den islamiske identitet indbefatter 
sæder og skikke, som afviger fra dem, der betragtes som normale i de samfund, de 
nu lever i. Der vil blive stillet krav om specielle rettigheder og en særlig status, udover 
de rettigheder befolkningen i øvrigt har. Disse krav bliver ikke blot svære, men 
simpelthen umulige at tilgodese, med deraf følgende spændinger 
• gennem de muslimske samfund kan uønskede eller udemokratiske politiske 
strømninger i de lande muslimerne kommer fra kanaliseres ind i de nye hjemlande. 
Såvel regeringer i de muslimske lande som forskellige sekter og organisationer vil 
forsøge at udnytte indvandrerne til deres egne formål.    
     ”(Karlsson;1996, 170) 
Med Islam som en hegemonisk religion, må muslimer lære, at leve som minoritet i 
det pluralistiske, sekulære og moderne Europa. Dermed må der skabes rum for, at 
muslimer kan bibeholde deres muslimske tro og identitet, men hensynet må ikke 
overskride hvortil, at muslimer bliver fritaget fra visse dele af undervisning mv. For at 
undgå et scenarie med polarisering og konflikt med fanatiske muslimer, må Europa 
lade muslimer føle sig anerkendt og for, at lette integrationen foreslår Karlsson 
følgende; 
” 
• at islam erkendes og betragtes som en religion, der er hjemmehørende her. 
Der er intet naturstridigt i, at en muslim kan blive lige så god en svensker eller 
dansker som et medlem af pinsebevægelsen eller af mosaisk trossamfund eller i, at 
moskéer vil kunne blive et lige så almindeligt indslag i et nordeuropæisk bybillede 
som kirker altid har været det i Aleppo, Damaskus, Mosul eller Kairo 
• At undervisningen i islam ikke blot bliver forbedret men gøres obligatorisk i 
vore skoler. En afdæmonisering på begge sider er nødvendig. Uvidenhed avler 
fordomme og had. Også medierne må derfor korrigere det stereotype og 
unuancerede billede af islam, som man formidler i dag 
• at man beskytter alle der vil integreres i de europæiske samfund, men som er 
under pres og trues ikke blot af lokale indvandrerfjendtlige grupper, men også af 
muslimske ekstremistgrupper 
• at indvandrere får mulighed for at udtrykke deres egne synspunkter og ønsker 
• at vi får en bistands- og udenrigspolitik, som sigter mod at mindske 
indvandrerstrømmen og gøre den håndterlig menneskeligt og politisk 
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         ”(Karlsson;1996, 173) 
 
2.72 Sufierne af Omar Louborg 
Omar Louborgs bog er en samling af beretninger om forskellige sufipersonligheder 
gennem Islams historie. Blandt disse er Hasan al-Basri (død omkring år 728), der 
som søn af en slave fra Madina blev kendt som en storslået taler og hvis breve er 
bevaret. Kendt for sin fromme og rene livsstil og i en tid hvor den fjerde kalif forbød 
utallige store personligheder, at tale i moskéerne, var han blandt de der blev rost og 
opfordret til, at fortsætte sin undervisning i Basra (Louborg,1990; 15). Af andre 
personligheder er den kvindelige helgen, Rabi'a al-Adawija9 (død omkring år 752), 
kendt for sin stærke tro og kærlighed til Gud. Hun er kendt for, at afvise mange 
ægteskabeanmodninger, herunder med guvernøren af Basra. Om ægteskab har hun 
således udtalt; ”Ægteskabet er noget med at »være«. Men hvor kan man vel finde 
denne »væren«? Jeg bør tilhøre Dig! Hvad får Dig dog til at tro at jeg endog tilhører 
mig selv? Jeg er Hans – Hans – Hans!” (Louborg,1990; 32). Foruden disse er 
ligeledes kærlighedspoeten Djalal ed-Din Rumi (død omkring år 1312), poet og 
spirituel mester, ophavsmanden til de ”hvirvlende dervisher” (Louborg,1990; 78), 
samt Bahauddin Naqshaband (død omkring år 1389), hvis navn er fra en 
begivenhed, hvor sufielever brændte lertøj og Bahauddins kom ud af ovnen med 
indskriften ”Allah” på arabisk. Naqshaband betyder ”den der stempler”. Et væsentligt 
element i Naqshabandis lære vedhører formen for dhikr (ihukommelse og lovprisning 
af Gud ved sang og recitation), om denne skulle udtales højt eller stille 
(Louborg,1990; 92-93). 
 
3. Redegørelse og analyse 
Jeg ønsker i følgende afsnit, at gennemgå de væsentligste begreber i islamisk-
juridiske terminologi, samt redegøre for den korrekte udledelse af usûl al-figh, som 
grundlag for islamisk ret, de farer det indebærer, at fortolke og træffe korrekte 
afgørelser, samt nogle praktiske eksempler på skolers formål og uenigheder. Med 
mere vil der redegøres for forfatternes klassifikationer af forskellige muslimske 
grupperinger, samt vurderes på disses respektive størrelse og tilgang til troen. 
 
                                                 
9Alternativt; Rabi'a al-Adawiyya (død  801) (Khankan,2006; omslag) 
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3.1 Koranen, sunna og figh 
Usûl al-figh er den juridiske metode til udledning af principper om hvad der er 
tilladeligt og hvad der er forbudt. Gennem faglig diskussion blandt lærde gennem 
tiden er, hvis ikke ethvert spørgsmål, så tilnærmelsesvis alle sfærer i livet blevet 
genstand for udledninger om disses tilladelighed. 
Ifølge Ramadan findes omkring 250 vers i Koranen, der omhandler juridiske og 
økonomiske forhold. 200 ifølge Karlsson og 350 ifølge Khankan, heraf ”er 140 vers 
om bøn, almisse, faste, pilgrimsrejse, djihad (anstrengelse), velgørenhed, 
edsaflæggelse og utaknemmelighed. 70 vers handler om ægteskab, skilsmisse, 
iddah (perioden efter skilsmisse), medgift, underhold, fortrydelsesret, rettigheder over 
børn, opfostring, faderskab, arveret. 70 vers omhandler transaktioner, salg, køb, lån, 
udlejning. 30 vers handler om kriminalitet, forbrydelser, mord, straf, landevejsrøveri, 
utroskab og falsk vidnesbyrd. 30 vers handler om retfærdighed, lighed, vidnesbyrd, 
shura (rådslagning), borgers rettigheder og pligter. 10 vers handler om økonomiske 
affærer, regulering af forholdet mellem rige og fattige samt arbejdernes rettigheder” 
(Khankan,2006; 165). 
Det er med udgangspunkt i disse og den yderligere samling af hadith, der danner 
grundlaget for udledning af beslutninger. Som lærd, alim, skal man således beherske 
ikke bare Koranen og den samling af hadith der tilsammen udgør kendskabet til 
profetens sædvane, sunna (Khankan,2006; 164). Det er ligeledes en forudsætning 
med indgående kendskab til det arabiske sprog, i hvilken Koranen blev åbenbaret. I 
modsætning til Bibelen, hvis utallige oversættelser har gjort den tilgængelig, men 
også derved underlagt menneskelig fortolkning, så tilsigter man i Islam, at studere 
teksterne på åbenbaringssproget for, at komme så tæt på den oprindelige kilde som 
muligt. Ramadan refererer hvordan tidligere lærde og grundlæggere af de store 
retsskoler, ville søge, at undgå, at træffe beslutninger om hvad der er tilladt og 
forbudt. Dette gjorde sig gældende ved Ahmad ibn Hanbal, der ved spørgsmål om en 
afgørelse ville svare, at han ”hader det”, ”det behager mig ikke” eller ”jeg kan ikke 
lide det” (Ramadan,2004; 95-96). At dette kan være udslag af gudfrygtighed er 
oplagt, da et individ som træffer islamiske afgørelse, må være påpasselig med ikke, 
at overskride en hårfin grænse. 
”Hør, I troende! Forbyd  ikke det gode, som Allah har gjort tilladt for jer, og overskrid 
ikke grænserne, for Allah holder ikke af dem, som overskrider grænserne. Og spis af 
det, som Allah har forsynet jer med af tilladt og godt og frygt Allah, som I tror på” 
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(Ramadan,2004; 96). 
Citatet udtrykker klart, at man som menneske ikke skal overskride hvad Gud har 
bestemt. En lærd, der ubevidst eller ej, hævder at gøre det forbudte tilladt eller det 
tilladte forbudt, overskrider ikke blot en grænse i udledning af figh, men ligeledes i 
troen, da en sådan beslutning kun kan træffes af Gud selv. Dermed gør han sig 
skyldig i eller grænser til ”shirk” - at sidestille sig selv med Gud (Ramadan 2004; 95). 
Sunnaen er profetens sædvane. Det vil sige, at der foruden Koranen findes en række 
samlede beretninger eller hadith om Muhammad, indsamlet 200 år efter hans død 
(Khankan,2006; 164-165), der fortæller om hans ageren og handlemønstre i 
forskellige situationer. Disse er selekteret efter formodet troværdighed og de mest 
troværdige er de indsamlet af Bukhari10 og Muslim11. Samlet set udgør disse 
beretninger profetens sunna og fungerer som anden lovgivende kilde efter Koranen. 
Der er enighed om, at hvor en hadith er i modstrid med Koranens ord, da bortfalder 
hadithen (Khankan,2006; 174-175). 
Figh er rets- og lovskoler, hvoraf der findes fire dominerende; Maliki, Hanafi, Shafi'î 
og Hanbali, samt yderligere Wahhabi og andre, hvormed salafismen forbindes. Disse 
skoler anerkender hinanden, men er internt uenige. Dette i lyset af accepten af 
eksistensen af én Islam, hvoraf deres rolle som ulama er, at søge og give svar hvor 
de ikke klart forekommer af Koranen og sunna eller hvor tidens udvikling fordrer en 
stillingtagen. De har dermed, med udgangspunkt i teksterne, mulighed for, at træffe 
analogislutninger. Skulle én given retsskole hævde, at være den sande Islam og 
derved afvise øvrige retsskoler, da ville det grænse til shirk, da denne viden er 
forbeholdt Gud. Et ganske lavpraktisk eksempel på uenighed kan komme omkring 
læder og animalsk osteløbe til fremstilling af ost: 
At Koranen foreskriver halalslagtning af dyr er udgangspunktet. Men afhængigt af 
analysen for grundlaget af slagtningen bliver de analoge slutninger i andre 
sammenhænge forskellige. Således kan én retsskole hævde, at det er tilladt, at 
benytte osteløbe fra køer skønt disse ikke er halalslagtede. Dette med udgangspunkt 
i, at den del af dyret hvorfra bakteriekulturen findes ikke indeholder blod. Det samme 
gør sig dermed ligeledes gældende ved benyttelse af læder fra ikke-halalslagtede 
køer. Finder man derimod brugen af den animalske osteløbe fra den ikke-
halalslagtede ko i modstrid med de islamiske principper, dermed må brugen af læder 
                                                 
10Al-Bukhâri (år 810-70) dokumenterede,  systematiserede og autentificerede de enkelte hadtihers ægthed 
(Ramadan,1996; 55-56) 
11Muslim (817-75) elev af Al-Bukhâri (Ramadan,1996; 55-56) 
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gælde samme regler. Dette kan skyldes, at selve slagtningens metode er et 
spørgsmål om dyrets rettigheder snarere end indhold af blod i det anvendte produkt. 
Dette er et eksempel på uenighed retsskolerne imellem og et problem der kan 
forekomme i det daglige liv. Sådan er eksemplerne mange og i frygten for forkerte 
udledninger, er der opstået komplekse og omfattende lovsystemer i religionen, hvoraf 
det forventes, at en troende følger én lovskole for da, at undgå uoverensstemmelser i 
sine principper. 
 
3.2 Usûl al-figh 
Den juridiske metode, som beskrevet både ved Ramadan og Khankan gør det klart, 
at første kilde til enhver handling og holdning bør bunde i Koranen. I troen på bogen 
som Guds åbenbarede ord og som en eviggyldig og universel sandhed, så er dette 
det tætteste man kommer på en direkte vejledning fra Gud selv. Hadith som anden 
kilde, såfremt den enkelte hadith anses som troværdig, kan give præcisioner til 
Koranens bud, men også ligeledes tilføje forbud eller eksempler til efterfølgelse. Et 
eksempel på uenighed om den rette analoge slutning mellem Ramadan og Khankan 
forekommer ved, at Khankan hævder, at steningstraf er i modstrid med Koranens 
ord, da det ikke fremkommer heri (Khankan,2006; 174-175). Stening som afstrafning 
forekommer således kun i kraft af en hadith, hvor profeten på opfordring af en mand 
selv, stenede ham, da han krævede sin straf for sin forseelse. Når Koranen derimod 
taler om piskeslag for lignende forseelser, så kan der opstå uenighed om stening 
som tilladt eller påkrævet afstraffelsesform, da piskeslag anses som en 
straffenedsættelse i forhold til tidligere gældende Moselov. Khankan hævder, at i kraft 
af Koranen som den første kilde ikke nævner det, så må hadithen anses for fejlagtig 
og bortfalde. Omvendt så kan hadithen ses som tillægning til Koranens ord og 
dermed ikke være i direkte modstrid. Ud fra denne optik vil hendes analogi altså 
være fejlagtig. 
 
3.3 Forskellige klassificeringer af muslimer 
At ethvert individ, muslim som ikke-muslim er et selvstændigt individ med egne 
tanker, vil til enhver tid være udgangspunktet. For at kunne tale om og diskutere 
større grupper af mennesker, bliver delgrupperinger og klassifikationer imidlertid en 
nødvendighed. Jeg vil i følgende afsnit redegøre for de forskellige klassifikationer 
hvorved de valgte teoretikere inddeler den mangfoldighed hvori Islam fremkommer. 
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Foruden de to væsentlige inddelinger mellem shia- og sunnimuslimer, der 
kendetegner bruddet blandt muslimer umiddelbart efter profetens død, i striden om 
den retmæssige efterfølger, så er inddelingerne snarere rettet mod hvordan de 
enkelte individer læser Koranen og forholder sig hertil. I de følgende klassifikationer 
vil Ramadans og Karlssons tilpasses Khankans. 
 
3.31 Passive eller liberale muslimer 
I Khankans Islam og forsoning  er den første distinktion mellem aktive og passive 
muslimer. Dette projekts målgruppe er udelukkende aktive muslimer, da disse 
formodes, at have en bogstavelig læsning af Koranen som personligt og kollektivt 
udgangspunkt. At passive muslimer vælges fra sker på den baggrund, at ved 
kendskab til, men mangel på underkastelse formodes disse ikke, at læse Koranen 
som Guds åbenbarede ord og kan dermed tage en ganske relativistisk tilgang til 
religionen. En kendt passiv muslim i dansk sammenhæng og hyppigt nævnt fra 
Khankans hånd, er Naser Khader. Ramadan referer til denne gruppe som ”liberal 
eller rationalistisk reformisme”, hvorved at disse i deres daglige søger, at fremme 
assimilation i det europæiske samfund og på samme måde distancerer sig fra 
religionen som noget fra ”fødselskulturen” og som tidsudløbet (Ramadan,2004; 277-
278). Der kan forekomme forskellige angivelser på denne gruppes størrelse, men 
kan tilnærmes ved hjælp af statistik fra litteraturen. Af Karlsson fremgår det, at blandt 
tyrkiske muslimer i Tyskland i midten af 1980'erne, kom 30 procent af alle voksne 
muslimer regelmæssigt i moskéen. 50 procent ved specielle højtider som 
fastemåneden Ramadan og Muhammads fødselsdag. Blandt de regelmæssigt 
moskébesøgende fulgte 70 procent fasteregler, mens 40 procent af den totale 
tyrkiske befolkningsgruppe i Tyskland. Af dette kan uddrages, at hvor 70 procent ikke 
regelmæssigt besøgte moskéen (dermed ikke sagt, at disse ikke beder hjemme), så 
overholdt 60 procent ikke reglerne for fastemåneden. I Islam og forsoning angiver 
Khankan ligeledes, at det kun er ”en del” (Khankan,2006; 13) af Danmarks muslimer, 
som er praktiserende og yderligere, at majoriteten af Danmarks muslimer er 
kulturmuslimer (Khankan,2006; 257). Det kan i kraft af alle oplysninger fremstå 
således, at det absolut er et mindretal, som kan anskues for praktiserende muslimer, 
om hvem dette projekt fokuserer. At distinktionerne kan være uklare må imidlertid 
altid være for øje. I Karlssons klassifikation er denne gruppe repræsenteret ved 
sekulære muslimer. Det fremgår af de redegjorte tal om franske muslimer, at 37 
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procent af disse betegner sig som troende og udøvende, 38 procent som troende, 20 
procent at de havde muslimsk baggrund, samt 4 procent som ateister. 75 % angiver 
sig som troende, men blot 37 % som praktiserende. Afhængig af definition kan 
antallet af de passive muslimer i Frankrig, ifølge denne undersøgelse afvige fra 25 til 
63 procent. 
 
3.32 Praktiserende muslimer 
1. Af aktive muslimer klassificerer Khankan en gruppe som europæiske muslimer. 
Disse søger, at tilpasse Koranen til den europæiske virkelighed. Der er således et 
fokus på Koranens fasthed og det fleksible element i skriften. Af eksempler nævnes 
Muslimer i Dialog, Kritiske Muslimer og visse sufi-cirkler. I Ramadans opdelinger 
forekommer denne gruppe mindre tydelig, men det kan drages klare paralleller til 
”salafi”-reformismen, der lader sig kendetegne ved en åbenhed omkring rets- og 
lovskolelæsningen for da, at betragte Islam i sin renhed, ufortolket. Af disses 
tilstedeværelse i Europa findes følgere af bl.a. Ramadans bedstefar, al-Banna fra Det 
Muslimske Broderskab. Der er således ikke tale om et opgør med den bogstavelige 
læsning af Koranen og sunna, men et brud med en strenge figh-tradition fra 8.-10- 
århundrede for, at ”tilpasse reformismen til den europæiske kontekst” 
(Ramadan,2004; 276). At denne retnings tankegods tildels er udviklet i Europa 
grundet forfølgelse i Mellemøsten har skabt rum for en tilgang hvor det prioriteres, at 
beskytte muslimsk identitet og gudsdyrkelse, men samtidig respektere de 
forfatningsmæssige rammer i Europa. Af Karlsson kaldes denne gruppe for 
modernistiske muslimer. 
 
2. Anden gruppering er sufimuslimer, for hvem det spirituelle element ved Islam og 
Koranen er af stor værdi. Både Khankan og Ramadan holder denne gruppe som 
specifik og udestående. Denne gruppe kendetegnes om muligt bedst ved ikke, at 
kalde sig selv sufier. Af tradition er denne gruppe asketer og mystikere, der sætter 
ihukommelsen af Gud (dhikr), meditation, læsning af Koranen, samt en dyb 
forståelse af budskabet, højt. Sufier er til tider blevet ringeagtet som kættere 
(Khankan,2006; 62). Omvendt forekommer en litteratur- og fortællertradition ud fra 
anerkendte personligheder, så som Rabi'a al-Adawiyya12. Sådanne cirkler af 
syngende og dansende muslimer er forekommende i Europa, også i København. 
                                                 
12Helgeninde, se redegørelse for Louborg 
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Sufisme som gruppe kan anskues som en gruppe af individer, der hver især sætter 
det personlige forhold til Skaberen og erkendelsen af Hans vilje og egenskaber 
højere end den bogstavtro og måske stive tilgang til troen. 
 
3. Ortodokse muslimer, som kendetegnes ved, at Islam er afgørende for 
selvforståelsen, praksis og engagement, og at dogmatisme kan dominere 
synspunkter og fortolkninger. Begrebet er hentet fra Khankan, mens der i Ramadans 
terminologi kan nævnes et par stykker, herunder skolastisk traditionalisme, hvori 
streng overholdelse af den valgte retsskole er et grundpræmis. Ramadan 
klassificerer således blandt andet afghanske Taliban i denne gruppe. Dette bør ikke 
ses som en nødvendigvis militant, men ekskluderende og ”ikke-moderniserende” 
tendens. Dette indebærer overholdelse af gudsdyrkelsen, beklædningsforskrifter og 
retsskolefortolkning kodificeret mellem det 8. og 11. århundrede. Disse bevægelser 
kan forekomme i Europa, bl.a. hos indisk-pakistanske muslimer i England og blandt 
tyrkiske muslimer i Tyskland. Herudover kan ”salafi”-traditionalister ligeledes 
betegnes som ortodokse. Disse afviger fra første gruppe ved ikke, at vægte 
retsskoler på samme plan, men holder sig til en bogstavtro læsning. Der insisteres på 
en bogstavtro læsning for da, at undgå fejlagtige fortolkninger. Blandt denne 
gruppering insisteres på , at adskille sig fra ikke-islamiske rum og beskytte sig mod 
europæiske, kulturelle påvirkninger (Ramadan,2004; 273-275). I Karlssons 
terminologi fremstår denne gruppe tættest beslægtet med traditionalisterne, som 
ligeledes er tæt knyttet fundamentalister. Den politiske udøvelse tilkommer Gud og 
kalifatet alene, men den praktiske indføring af dette er ikke præciseret. Hertil kan 
findes flere modeller, så kendetegnet ved Iran, Saudi-Arabien, Pakistan, Nigeria og 
Gaddafis Libyen. 
 
4. Politisk-ideologiske muslimer, hvorunder Hizb ut-Tahrir rubriceres. Disse arbejder 
aktivt for en islamisk stat, hvorved Koranen og sunna er lovgivende grundlag og 
dikterer individets handlinger. Denne gruppe tillægger hyppigt Vesten som kollektiv 
en negativ værdi og opfordrer muslimer til ikke, at stemme. Hos Ramadan fremstår 
denne gruppe som politisk og bogstavtro Salafiyya. Han fremhæver, at denne 
gruppe, trods massiv mediedækning, blot repræsenterer 0,5 procent af den 
muslimske befolkning i Europa. Ramadan fremhæver ligeledes Hizb ut-Tahrir 
herunder og kategoriserer denne gruppe efter den politiske tilgang til Islam, med 
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ønsket om etableringen af en islamisk stat, samt idealet om adskillelse fra ikke-
islamiske grupper og rum (Ramadan,2004; 277). Igen vil både traditionalister og 
fundamentalister af Karlssons definitioner kunne sammenlignes med denne kategori. 
Islam er politisk og den politiske virkelighed må nødvendigvis være islamisk. 
 
3.4 Islam og demokrati 
Et interessant og yderst omdiskuteret punkt, Islam og demokrati som to uforenelige 
størrelse er af flere grunde relevant, at beskæftige sig med. Hertil er to tilgange; 
1. Islam og demokrati er foreneligt/uforeneligt 
2. Muslimer bosat i demokratier har ret/pligt til, at stemme. 
Om hvorvidt Islam og demokrati er foreneligt afhænger af den valgte 
demokratidefinition, samt den vægt hvorpå man i den islamiske stat tillægger 
princippet om shura, altså rådslagning. Derudover vil Koranen og sunna fungere som 
lovgivende forfatning i det omfang det dækker. Heri kan findes elementer eller det, at 
forfatningen ikke er skabt ved menneskelig konsensus, der afviger fra de gængse 
opfattelser af demokrati. Jeg vil afgrænse mig fra yderligere analyse af disse 
størrelser, siden den givne kontekst er snarere andet spørgsmål, altså muslimers 
deltagelse i en demokratisk proces. 
Heri kan de forskellige klassifikationer af muslimer gælde for vejledning; 
De passive eller liberale muslimer, hvis hovedvægt ikke er på Koranen, kan i 
princippet følge en hvilken som helst ideologi, som disse ønsker. Af Khankans 
europæiske muslimer og Ramadans ”salafi”-reformister, hvortil jeg også vil placere 
Muhammad fra 2. interview (bilag 3) vil findes en mere skarp islamisk profil. For dette 
segment, hvortil Ramadan også kunne tilføjes er det ikke den islamiske 
implementering i Europa, forstået som Europas tilpas til islamiske målestokke og ej 
heller en sådan tilgang, at Islam negligeres til fordel for ikke-islamiske normer. 
Formålet er, at klarlægge betingelser for muslimer med troen på Koranen i deres 
daglige ageren i Europa. At tidligere retsskolefortolkning som dâr al-harb (Krigens 
Hus) har besværliggjort en tilpasning til europæiske målestokke søges gjort op med 
for dermed, at tillade muslimsk deltagelse i gældende rammer, så længe disse ikke 
åbenlyst er i direkte modstrid med Koranen. Af mere traditionelle eller ortodokse 
muslimer er den parlamentariske proces ikke nødvendigvis udelukket, men den er i 
givet fald ikke attraktiv. Individet er mere rettet imod en skolastisk retsskolelæsning 
og mod handlinger og værdier der er specifikt islamiske. Dette kan implicit føre til 
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social udelukkelse fra tvivlsomme eller deciderede ikke-islamiske rum. Af de politisk-
ideologiske muslimer, herunder Hizb ut-Tahrir, vil et decideret forbud mod, at stemme 
være alment. At stemme angiver en støtte til et ikke-islamisk projekt. Argumentet; at 
stemme for, at ændre det er således ikke gældende, da det er netop denne 
beslutningsproces og dens udgangspunkt - en forfatning i modsætning til Koranen – 
der protesteres mod. For denne gruppe, såvel som i den ortodokse eller 
traditionalistiske, spiller det samfundsmæssige domæne (mu'âmalât) en afgørende 
betydning og disse kan ikke siges, at være fyldestgørende dækkende i Europa. 
Sufimuslimer er ikke interessante i denne sammenhæng, da dette indebærer ønsket 
om åndelig erkendelse og disse kan således være fordelt i forskellige grupperinger, 
da det essentielle i forståelse sufi er udover hvad der betragtes som sharia, 
mu'âmalât  og demokrati. 
 
4. Analyse-diskussion 
Jeg vil i følgende afsnit søge, at sammenholde de klassifikationer og tendenser, som 
teoretikerne fremhæver med de oplysninger jeg har indsamlet ved interviews for 
senere, at kunne drage konklusioner om teoriens gyldighed i sin opfattelse af unge 
muslimers oplevelsesverden. 
 
4.1 Euroislam som begreb og fænomen 
Gennemgående har der været en vis skepsis eller usikkerhed omkring hvad begrebet 
indebærer. F.eks. fortæller Mehmet; ”Ja, men det ville i min optik også være forkert, 
for så kan man opdele i Islam i forskellige dele, som f.eks. afrikansk Islam eller 
asiatisk Islam eller der hvor man nu kommer fra og det ville igen skade Islam som en 
universel religion. Så hvis man begynder, at dele Islam op i kulturelle træk, f.eks. 
europæisk eller afrikansk, så vil det ikke være til gavn for Islam” (Bilag 2; 3-4). At 
begrebet euroislam virker som noget der søges fremmet af ikke-muslimske 
europæere snarere end af muslimer selv. Dette behøver ikke betyde, at der ikke 
eksisterer en vis bevægelse imod en europæisk-islamisk identitet, men at selve 
begrebsliggørelsen fremstår påtvungen eller diffus. Som Mehmet udtrykker, så 
eksisterer der én Islam og euroislam bør ikke virke til yderligere splittelse end den der 
allerede hersker i muslimske fløje. Skal euroislam som begreb således gøre sig 
nyttigt gældende, bør det være i den kontekst som specifik handler om, hvordan man 
som muslim lever optimalt og inkluderet i en ikke-islamisk, europæisk stat, modsat en 
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speciel europæisk udgave af Islam. Ved sidste eksempel bliver det således det 
europæiske normsæt der er det herskende, modsat Koranen der underordnes dette. 
Dette må betragtes som sekularisme. For sidstnævnte kan Naser Khaders citat 
passende bruges; 
”Kun en afpolitiseres og liberal islam kan integreres i Europa. Muslimerne og først og 
fremmest det muslimske lederskab skal frasige sig sharia'en som lovgivning og skal 
dermed klart og entydigt adskille religion og politik … det er på den baggrund, 
begrebet euroislam er opstået – en islam på europæiske, demokratiske præmisser” 
(Khankan,2006; 30). 
 
4.2 Om sekularisme 
Det er utvetydigt fra såvel valgte teoretikere som interviewpersoner, at man som 
muslim sagtens kan deltage i den parlamentariske proces i sit beboelsesland, men at 
det grundlæggende ikke er muligt, at sekularisere Islam og således adskille religion 
og politik, det være af forfatningsmæssige og demokratiske hensyn. Af redegørelsen 
fremkommer det, at der findes mellem 200-350 vers i Koranen af politisk, juridisk eller 
økonomisk karakter. Disse er ikke mulige, at separere fra den samlede tekst, skulle 
da dette være et ønske. Som muslim ligger en del af underkastelsen i, at man som 
individ overgiver sig til Guds vilje, i den erkendelse, at Koranen er sand og at Gud 
ved bedst hvad der er godt for mennesker og ideelt for samfundet. Ved spørgsmålet 
om muligheden for og ønsket om en islamisk stat kontra en forfatningsbunden, 
udtrykker Muhammad sig således; 
”Altså, hvis det var muligt, så ja. Hvis det var muligt, så ville jeg personligt ønske det, 
fordi jeg ved, at det er det bedste for menneskeheden, mig selv og alle andre” (Bilag 
3; 3). Yderligere til spørgsmålet om man kan være muslim og sekulær svarer han; 
”Nej, det mener jeg ikke, at man kan. Altså ikke, hvis det er et muslimsk land, der har 
Koranen som deres rettesnor og de andre religiøse tekster. Altså, det er kun relevant, 
hvis det er et muslimsk land, der følger Islam og gør det til deres levevej, så er det 
relevant der. Men det passer ikke til noget andet samfund jo, så der bliver man nødt 
til ligesom, at gå på kompromis” (Bilag 3; 3). 
Mehmet giver en lignende fortolkning hertil; 
”Jeg tror grundlæggende - at hvis man kigger på det, har muslimske lande godt nok 
også gjort det som Tyrkiet mv. – men jeg tror ikke, at der findes sådan en 
sekularisering af Islam for det er så tæt forbundet til hinanden. Islam er universel jo, 
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det er det der gør Islam så unik. At begynde, at adskille ting fra Islam, det vil ikke 
gøre Islam komplet som det er. Det vil sige, at man tager noget fra Islam som man 
godt kan lide, mens noget andet.. - Det kan man ikke. Så i en islamisk stat, så er det 
også tydeligt, at man ikke kan adskille stat og religion, fordi kaliffen (som er 
statslederen i en islamisk stat); han er både en religiøs leder og en politisk leder. At 
han så afgiver magten til sine religiøse beføjelser til en rådgiver eller hvad han gør, 
det er op til hans embedsværk eller hvad man siger; hvordan han vil have, at 
administrationen den skal være. Men grundlæggende så kan det ikke skilles ad, det 
kan man ikke” (Bilag 2; 3). 
Begge giver det indtryk, at man som muslim med troen på Koranens eviggyldige og 
universelle budskab må betragte de politiske elementer heri på lige fod. At skønt et 
givent bud ikke nødvendigvis giver mening for det enkelte individ, så er troen på, at 
dette er fra Gud grundlag nok til, at konkludere, at dette må være sandt og ideelt at 
efterstræbe. At afvise politisk Islam kan således give anledning til tvivl om individets 
åndelige integritet, da man hæver sig over eller afviser Guds ord. Dette 
udgangspunkt er det samme som ved Khankans brud med Det Radikale Venstre. 
Begge disse udtryk må også siges, at stå i stærk kontrast til det tidligere citat af 
Naser Khader om euroislam og sekularisme. 
 
4.3 Islamisk gudsdyrkelse i Europa 
Ifølge Ramadan og hans henvisning til Hanafi-skolens definition vedrørende dâr al-
harb og dâr al-Islam (hhv. Krigens og Islams Hus) gives, at det er tilladeligt, om ikke 
dermed ønskværdigt for muslimer, at leve i ikke-islamiske lande. Ikke alene givent, at 
de fleste muslimske majoritetslande har restriktioner vedrørende religionsudøvelsen 
og den politiske organisering heromkring, men at der i Europa eksisterer 
religionsfrihed. Ud fra 5 grundlæggende betingelser, som redegjort for ved 
redegørelsen for At være muslim i Europa konkluderer Ramadan følgende; ”Det ser 
ud til,  at en hel del af de juridiske forudsætninger, vi har formuleret, allerede er 
opfyldt, og at muslimer i vid udstrækning har ret til at leve som muslimer i Europa” 
(Ramadan,2004; 166). Dette vil sige, at der er ingen forhindringer i forhold til 
gudsdyrkelsens betingelser ('ibâdât) og en del af det samfundsmæssige domæne 
(mu'âmalât). Det gives altså, at det ikke er af islamiske årsager, at tilstedeværelsen i 
Europa kan forbydes. At det er ganske muligt, at opretholde sin gudsdyrkelse som 
muslim i Danmark forekommer også af de anvendte interviews. Ved spørgsmålet om 
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hvordan det kan være problematisk, at være praktiserende muslim i Europa svarer 
Mehmet; 
”Jo, altså selvfølgelig. Heldigvis i Danmark, så føler jeg ikke, at man ligesom gør det 
sværere, at være muslim. Det synes jeg ikke. Man gør det ikke sværere, at være 
muslim i Danmark, det synes jeg ikke. Men selvfølgelig, der er nogle ting der kan 
gøre, at det bliver lettere for muslimer, men det er så noget andet. For eksempel, når 
bedetiderne indtræffer, så er man som muslim forpligtet til, at bede sin bøn og der er 
mange der gør det dér hvor de kan. F.eks. i lufthavne og så er der også nogle der gør 
det på gaden og sådan. På arbejdsplads. Altså, hvis man skal gøre det nemmere for 
muslimer, så bør man have bederum. Der er mange andre religioner der også kan 
gøre krav på det, kan man sige. Men hvis man bor i et kristent land, Danmark og har 
mulighed for, at praktisere sin religion og bede, så kan man som muslim ikke kræve 
mere. Men selvfølgelig, det kan altid blive bedre. Det er ikke fordi det ikke er godt, 
men det kan altid blive bedre” (Bilag 2; 2). 
Ligeledes giver Muhammad udtryk for sammenfaldende holdninger vedrørende 
gudsdyrkelsen og den sociale accept; 
”Jeg har aldrig været ude for det i alle de arbejde/studiejob jeg har haft. Nogle 
studiejobbene, der var der endda bederum, hvor man kunne bruge sin pause til, at 
bede i stedet for. Og sådan var det også på min skole i Odense, der var også et 
bederum og så kunne jeg bede der. Også på Københavns Universitet, der var også 
et bederum og hvis der ikke var et bederum, så kunne jeg enten vente til, at jeg kom 
hjem eller bare stille mig på en eller anden tom gang, tage et tomt klasselokale eller 
sådan noget. Jeg har aldrig været ude for, at der er nogen der har sagt noget til mig 
eller hentydet til noget eller noget som helst. Det har jeg aldrig været ude for, i de 
seneste 7 år i hvert fald, hvor jeg har praktiseret” (Bilag 3; 2). 
Den argumentation hvorved Hanafi og Ramadan følger, at så længe gudsdyrkelsen 
kan opretholdes, så er det muligt og tilladt for muslimer, at leve i ikke-islamiske eller 
ikke-muslimske majoritetslande, stemmer således overens med begge de 
interviewede, muslimske mænd. At begge imidlertid følger Hanafi-retsskolen kunne 
dog også betyde, at det er den respektive retsskolefortolkning, der danner grundlag 
herfor. På den anden side giver udsagnene udtryk for en rimelig grad af respekt for 
den islamiske gudsdyrkelse blandt ikke-muslimer, samt en accept blandt de 
interviewede af den respekt der gives i kraft af f.eks. bederum på arbejdspladser og 
universiteter. 
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4.4 Delkonklusion 
Af de to forrige afsnit kan der uddrages visse konklusioner. At hvor det politiske 
indhold i Koranen ikke gennemgås specifikt, så må det betragtes som en uadskillelig 
del af Koranens budskab og Islam som religion. Hvad majoriteten af muslimer angår, 
så kan det ikke benægtes, at sekulære muslimer findes. Denne gruppe er imidlertid 
ikke fokus for opgaven og vil per anvendte definitioner og af anvendte teoretikere, 
betragtes som frafaldne. For denne gruppe vil projektets problemstilling ligeledes 
betragtes anderledes, hvis ikke sig selv som de reelle euromuslimer. 
Som redegjort for angiver udledningerne vedrørende figh og ijtihad, at man som 
muslim tager sit udgangspunkt i Koranen og derefter hadith. En sekulær Islam vil 
således være nødsaget til at frasige sig usul al-figh. Hvis usul al-figh derimod 
anvendes for, at legitimere muslimsk tilstedeværelse udenfor områder hvori islamiske 
regler gælder, så kan (som både Mehmet og Muhammad refererer til, samt 
Ramadan,2004; 199) hadith-samlingen om den muslimske immigration til Abessinien 
(Etiopien) fungere som legitimering herfor og yderligere for samfundsmæssigt 
engagement og accept af de i samfundet gældende regler og love (bilag 2; 3 og bilag 
3; 2). Dette synes, at være gældende såfremt, at man som muslim ikke forhindres i, 
at opretholde gudsdyrkelsen. At de kulturelle rammer kan være i modstrid med Islam 
kan besværliggøre en oprigtig og ren islamisk livsførelse, hertil at kun et mindretal af 
kvinder er klædt ifølge de islamiske regler, at alkohol er alment udbredt mv. 
Ramadans forslag hertil er betegnelsen, dâr al-da'wa, altså Missionens Hus. 
Muhammad fortæller sammenfaldende, at: ”Jeg som person, synes ikke, at det er 
særlig rart eller fedt, at se en eller anden nøgenmodel, som står og serverer cocktails 
på Strøget. Det kunne godt være én ting f.eks. Det er ikke så appetitligt for mig, men 
det sker jo. Det betyder dog ikke, at jeg ikke må gå ned ad Strøget jo. Der vender jeg 
mig bare væk, for for mig, så er den en måde, at ødelægge samfundet på for små 
børn, små drenge og for seksuel udfoldelse og sådan nogle ting. Jeg kan sagtens gå 
ned ad Strøget, jeg vælger bare ikke, at stirre på det der. Jeg vælger at benægte det 
på en måde. Dét der, det er ikke hvad jeg tror på, jeg tror på noget andet og så går 
jeg videre” (bilag 3; 4). 
Udtrykket følger den konklusion, at muslimsk tilstedeværelse er tilladt, men at der 
findes grænser for deltagelsen, såfremt de givne værdier ikke er sammenfaldende 
med islamiske. 
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5. Konklusion 
Det synes ganske klart, både fra teoretikerne Khankan og navnlig Ramadan, at det 
ikke er unødvendigt svært, at være muslim i Europa. Dette ud fra de kriterier skitseret 
ved Ramadan om Missionens Hus, hvori betingelserne for gudsdyrkelsen er opfyldt. 
Der kan forekomme mindre forhindringer, væsentligst utilsigtet, når det kommer til 
moskébyggerier, halalslagtning mv. De gældende regler i de respektive europæiske 
lande for religionsfrihed sikrer og forsvarer muslimers ret til religionsudøvelsen. Det 
samme giver de interviewede udtryk for. Der forekommer ikke hindringer for den 
enkeltes praktiseren af troen. Ofte er der sågar mulighed for, at bede på 
arbejdspladser og på universiteter. Dilemmaet for, at leve som praktiserende muslim 
opstår i væsentligere grad omkring visse kulturelle værdier, der præger Europa, hvor 
alkohol og nøgenhed ikke er uset. Heri må den enkelte træffe et valg om hvad der er 
anseeligt, at deltage i. 
At Islam som religion er en lovreligion, hvortil både litteratur og interviews accepterer 
religionen som sådan, så er der visse problematikker omkring demokratisk 
parlamentarisme og sharia. At de interviewede, samt teoretikernes vejledning 
angiver, at det er legalt og endda anseeligt, at stemme, så er det i den optik, at man 
er muslim i et ikke-islamisk land. Euroislam er dermed en kampplads om definition, 
hvor tråde trækkes til sekularisme (som Naser Khader), til et islamisk Europa (et 
eksempel kunne være Hizb ut-Tahrir, skønt fokus er den muslimske verden), en 
europæisk Islam (Islams tilpasning europæiske normer), samt det valgte fokus; 
muslimsk ageren i Europa. At man som muslim ikke kan afskrive sig sharia betyder i 
denne sammenhæng ikke, at man som muslim ikke kan agere i rum, der ikke er 
defineret i henhold til sharia. Dette medmindre, at rummet anskues som direkte 
”uislamisk” og dermed i åbenlys modstrid. Således for, at besvare 
problemformuleringen, så er udsigten til en euroislam utvetydigt i en proces, hvor 
situation og kontekst skaber debat og kræver svar. Omvendt, så er indholdet af og 
definitionen af euroislam mindre klart. At Koranen og den islamiske tradition 
indeholder elementer, der er forenelige med principper som religionsfrihed, ligestilling 
og rådslagning, fjerner ikke det udgangspunkt, at mennesket ikke kan hæve nogen 
lov over Koranen og dermed er enhver politisk beslutning et resultat af usul al-figh og 
det frie råderum tilkommer ijtihad. At ijtihad er et nøgleord for fremmelsen af en 
euroislam synes klart. Som muslimsk europæer er bosættelsen legal og i visse 
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henseender endda favorabel. Og skønt, der ikke kan skabes en ”ny Islam”, så fordrer 
den situation unge praktiserende muslimer er i, at udviklingen af en europæisk-
islamisk identitet fortsat vil være relevant. Det kan således konkluderes, at hvor Islam 
ikke kan lade sig indordne i en europæiske verdensanskuelse, da fordrer netop 
samme situation, at de muslimer der lever og arbejder i Europa har problemstilling 
nært. Euroislam kan, med sekularisme som en udelukket mulighed finde to veje; 
En offensiv og kompromisløs politisk-ideologisk kamp for, at islamisere Europa som 
kendt ved Hizb ut-Tahrir og en mere blød tilgang, der finder belæg i Koranen og 
sunna for samfundsmæssig og socialt engagement. Denne sidstnævnte findes i form 
af Kritiske Muslimer og Muslimer i Dialog, men er mindre toneangivende. For unge 
muslimer, der ønsker, at beskæftige sig med politisk Islam i en forsonende og fredelig 
dialog er Ramadan en oplagt kandidat til en moderne Koranfortolkning. Udsigtet til en 
euroislam afhænger ifølge interviewet med Mehmet, samt yderligere Karlsson til en 
vid grad af, at der uddannes imamer, født og opvokset i det respektive hjemland. Et 
ønske om en samlet muslimsk bevægelse i de respektive lande kan være 
fremherskende. Dette for fælles klarlægning af troens rammer og forhold til den 
europæiske virkelighed. Mehmet foreslår således statsuddannede imamer, der har 
islamisk autoritet og europæisk-kulturelt kendskab, således at disse kender den 
virkelighed og de dilemmaer hvori de unge muslimer agerer i sin dagligdag. En imam 
født, opvokset og uddannet i f.eks. Tyrkiet har ikke samme kendskab til den lokale 
kultur og giver ikke nødvendigvis de efterspurgte svar. Ligeledes er det, at 
fredagsprædikenen, samt undervisning foregår på det nationale sprog. Dette fremgår 
af følgende citat; 
”F.eks. sådan nogle organisationer som Hizb ut-Tahrir, det er sådan nogle 
selverklærede imamer, der prædikeder derhjemme til unge mennesker. Inviterer dem 
med hjem og så fortæller dem om Islam. Og så er der også de her nationale imamer, 
imamer der bliver sendt fra de respektive nationalstater, f.eks. Tyrkiet og så videre. 
Jeg ved, at Tyrkiet gør det i hvert fald. De sender imamer fra Tyrkiet af og det de kan 
sige det er meget begrænset. De må ikke snakke om politik overhovedet og det giver 
et tomrum hos de unge muslimer jo. Hvis de kommer ned i moskéen og de ikke må 
vide.. Snakke om demokrati  f.eks. og de så hører Hizb ut-Tahrir, der råber og skriger, 
og deres argumenter, mens imamen, en tyrkisk imam f.eks., han går stille med 
dørene, såå.. Selvfølgelig. Jeg har også tænkt meget om det, at der skal være en 
imamuddannelse i Danmark, men så er spørgsmålet om hvem der skal undervise og 
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hvilken autoritet det får” (Bilag 2; 5). 
Denne seriøse, accepterende og inkluderende tilgang til Islam som et rodfæstet 
europæisk fænomen kan ligeledes modvirke den situation hvor frustrerede unge 
vælger religion som et kulturelt bolværk centreret omkring selvbestaltede imamer. For 
fremmelsen af en euroislam modsat i Karlssons terminologi, ghettoislam, er en 
samfundsmæssig accept af religionen som hjemmehørende og legal, med lokalt 
lederskab (Karlsson,1996; 171). 
 
6. Perspektivering 
Et interessant, men kun overfladisk berørt fænomen i dette projekt, er 
euroislamismens side- eller modstykke. Med dette tænkes organisationen Hizb ut-
Tahrir eller mindre salafistiske grupper, som Kaldet13. Hizb ut-Tahrir har unægteligt en 
tiltrækning på unge muslimer, som tager religionen til sig. Det fremgår af litteratur, at 
dette valg til tider har mere, at gøre med rodløsning end religiøsitet. Det fremgår af 
Mehmets udsagn sidst i konklusionen. Citatet giver udtryk for et tomrum i den 
kulturelle, politiske og religiøse virkelighed hvori der ageres og søges, at finde en 
forening sted, hvor det samvittighedsfulde engagement i troen ikke tilsidesættes for 
en samfundsmæssig deltagelse. Det er i dette, at Hizb ut-Tahrir står frem, men i en 
mere konfrontativ, skønt ikke-voldelig form. Dermed fremstår de som eneste reelle 
bud på en politisk-religiøs bevægelse, der ikke søger at kompromittere troen og 
omvendt kan organisationen være en simpelt trækplaster for frustrerede unge, som 
forklaret ved Karlsson. Hizb ut-Tahrir som organisationen og den gruppering eller 
strømning disse repræsenterer kunne have været interessant, at beskæftige sig med. 
Ikke alene har de fleste et kendskab til eller i hvert fald en holdning til dem, men som 
eksempel på religiøs ihærdighed og kompromisløshed i en given kulturel kontekst er 
det en utrolig fascinerende organisation. At ethvert udgangspunkt sker i Koranen og 
med ønsket om et genoprettet Gudsrige trækkes skillelinjer skarpt op mellem ”dem” 
og ”os”, hvortil de gamle betegnelser om Krigens og Islams Hus, synes at blomstre 
endnu engang. 
 
 
 
                                                 
13Kaldet til Islam (kaldettilislam.dk) 
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